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RESUMEN: Este trabajo analiza los cambios sociales de la re-
ligión en nuestras sociedades. Aunque los sociólogos clásicos 
anunciaron su desaparición, la religión perdura en la sociedad 
actual pero con un rostro secular. Uno de sus símbolos es la per-
sona. Emile Durkheim habló de la “sacralización de la persona” 
como una nueva expresión de lo sagrado. Recientemente Hans 
Joas aborda el problema de los valores y dialoga con Durkheim 
para explicar las nuevas formas de lo sagrado. La persona sería 
el valor universal que incluye a todos los hombres independien-
temente de su cultura, género, creencias religiosas, etc. Los 
Derechos Humanos son la institución que representa la nueva 
divinidad secular de la persona.
PALABRAS CLAVE: Religión; sacralización de la persona; secula-
rización; valores; ritual; Derechos humanos.
INTRODUCCIÓN
Ha sido una constante en el proyecto científico de 
la modernidad la alta valoración otorgada al horizonte 
de los hechos empíricos como fuente de conocimien-
to incuestionable. Las lógicas y las regularidades que 
explican el curso de las cosas y, en especial, el orden 
natural que las gobierna, solo pueden desentrañarse 
atendiendo con detalle al discurrir de la experiencia 
aparentemente caótico e imprevisible. Los determi-
nismos rectores de la vida natural que proclamó la 
ciencia natural con el advenimiento de la modernidad 
fueron incorporados al horizonte de la filosofía y las 
ciencias sociales decimonónicas. Bajo el primado de 
la metáfora de la biología, el objeto propiamente cul-
tural (o social), al igual que el natural, opera desde un 
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mecanismo inexorable que dirige sus procesos y que 
elimina cualquier tipo de accidente y contingencia en 
los mismos.
La cuestión hermenéutica del significado de los he-
chos naturales y los actos humanos se ignora porque 
el guión, el único guión que relata el curso de los acon-
tecimientos, el de la evolución y la diferenciación fun-
cional, se impone sin dejar espacio a la intervención 
humana en el entorno que habita. El componente 
contingente de la acción y la voluntad humanas que-
da anulado en un modelo de comportamiento que, en 
la ciencia natural y social, se reafirma en el afán de 
control y anticipación del futuro. Hasta ese momento, 
al decir de Michel Foucault, “el mundo está cubierto 
de signos que es necesario descifrar” (1989, 40). A 
partir de ahora, el mundo de la experiencia pierde su 
espesor simbólico y el anuncio profético de desencan-
tamiento del mundo que Max Weber predijo para Oc-
cidente se abre paso como el hecho incontrovertible 
que define el impulso racionalizador y secularizador 
de la modernidad. 
En este contexto cultural definido por la hegemo-
nía incuestionable de los hechos empíricos uno de los 
datos incontrovertidos es la paulatina desaparición 
de la religión de los marcos de convivencia social. En 
los albores del pensamiento sociológico (A. Comte, 
H. Spencer, K. Marx, G. Simmel) se anuncian sus úl-
timos días toda vez que la iniciativa humana se hace 
cargo de la gestión y organización del diseño social. 
Las contribuciones de la razón científica constituyen 
un instrumento de alcance desconocido para penetrar 
y, así, controlar los misterios más recónditos de la co-
sas. El hombre moderno sueña con habitar un mun-
do transparente en el que nada escapa a su ilimitada 
capacidad de conocimiento. Lo sagrado, como núcleo 
de la experiencia religiosa y límite (hasta entonces) 
de la razón humana, se constriñe en el escenario mo-
derno secularizado y deja el territorio expedito para 
la orientación racional y estratégica de los individuos. 
El horizonte de experiencia se pliega a la voluntad de 
conocimiento y el control científico luego de haber 
despojado de interrogantes de ultimidad y de trascen-
dencia la experiencia humana.
Sin embargo, la misma tozudez de los hechos, que 
un siglo antes ofrecía una convivencia transida de ra-
cionalización, hoy revela la resistencia de la experien-
cia religiosa a abandonar los actuales modelos socia-
les. Ha vuelto o, en realidad, nunca ha dejado de estar. 
Si acaso, ha buscado nuevas espacios para expresar-
se. Lo sagrado habita la experiencia contemporánea 
a pesar de su pálpito secular. El dominio ultraterre-
no ya no constituye su referencia. En la experiencia 
circundante el hombre de nuestro tiempo encuentra 
señales, signos y símbolos que invitan a la lectura e 
interpretación de surcos de trascendencia en medio 
de un entorno secularizado. Instalada en la dimen-
sión intramundana, la religión se incorpora a la vida 
individual como foco de experiencias de ultimidad. La 
huella de lo divino se hace carne en instituciones, or-
ganizaciones y valores transidos de un valor absoluto. 
El trabajo hermenéutico se reivindica como tarea 
indagatoria que interroga a los hechos sociales para 
ahondar en sus pautas de sentido. Instituciones de 
nuestro tiempo como el Tribunal Internacional de la 
Haya, la ONU y, en especial, los Derechos Humanos, 
expresan un discurso simbólico cargado de resonan-
cias semánticas evocadoras de un nuevo foco de sa-
cralización, la persona. Aunque fue Emile Durkheim el 
que anticipó esta nueva disposición del núcleo sagra-
do de nuestra sociedad que se expresa en lo secular, 
como un simbolismo laico (como el jurídico-legal) y 
en un tono que favorece la inclusión de la pluralidad 
inherente a la extensa familia humana, es el sociólogo 
alemán Hans Joas el que, desde un horizonte de pen-
samiento integrador de los enfoques hermenéutico y 
neopragmatista, hace suya aquella herencia durkhei-
miana para entrar en el debate sobre los valores, sus 
procesos de formación y su articulación social en los 
modelos sociales actuales cargados de contingencia.
A la base de esta indagación teórica se encuentra 
el supuesto hermenéutico de que en la convivencia 
social rige una objetividad al igual que en los proce-
sos naturales, pero con la diferencia de que su origen 
es social, “resultado de la intersubjetividad” (Alonso, 
1998, 28) y sustentada en una interpretación simbóli-
ca que galvaniza y selecciona eso llamado “mundo” y 
“realidad”. En esa interpretación se expresa la dimen-
sión creativa de una sociedad que, en sintonía con el 
pensamiento nietzscheano, ha infundido valor al des-
nudo y anónimo horizonte de los hechos empíricos. 
Ese valor es la persona. En ella se siente reconocida la 
inmensa mayoría de los individuos contemporáneos. 
Una vez más, al decir de Miguel Beltrán, “la realidad 
social exige ser interpretada, hecha inteligible gracias 
a la indagación de su sentido, un sentido ‘socialmente 
puesto’” (2003, 21).
NUEVOS EPISODIOS DE LO SAGRADO: LA PERSONA
Una de las voces más autorizadas en el pensamien-
to sociológico, Emile Durkheim, defendía en Las for-
mas elementales de la vida religiosa que lo sagrado 
no desaparecería en el transcurso del trance moderno 
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porque constituye el elemento desencadenante de las 
tramas de valor de la vida intersubjetiva. El texto se 
publica en 1912, en pleno descrédito del hecho reli-
gioso acosado por una atmósfera hostil y adversa ante 
cualquiera de sus expresiones sociales. Durkheim ad-
vierte que las sociedades no pueden sobrevivir ni co-
hesionarse sin formas de veneración que convoquen 
a sus integrantes en una narrativa común. Necesitan 
formas simbólicas con las que proyectarse como un 
horizonte compartido elevado. En sus propias pa-
labras, “una sociedad no puede crear ni recrear sin 
crear, a la vez, el ideal. Esta creación no constituye 
para ella una especie de acto subrogatorio por medio 
del cual, una vez ya formada, se completaría: consti-
tuye el acto por el que se hace y se rehace periódica-
mente” (1992, 393).
Esta afirmación cobra especial relevancia para las 
sociedades modernas debido a su diseño institucio-
nal basado en el modelo de la diferenciación funcio-
nal y la especialización técnica. Más que nunca, las 
sociedades contemporáneas necesitan una argamasa 
simbólica que reúna en un valor compartido la com-
plejidad funcional y la multiplicación identitaria que 
las caracterizan. Se trata del soporte semántico en el 
que, a pesar de la fragmentación reinante, se recono-
cen y se identifican los miembros de la sociedad, más 
allá de sus biografías personales, orígenes culturales y 
actividades profesionales. En él perdura el surco de un 
Nosotros que aglutina al conjunto de los habitantes 
del planeta en torno a un destino común, a modo de 
una moral laica y en calidad de un sistema de valor 
cultural integrador de la variedad del fenómeno hu-
mano. Su proceso formativo responde a la fuerza ins-
tituyente de lo sagrado que retorna periódicamente 
ofreciendo cauce expresivo a los nuevos sistemas de 
creencias.
Durkheim añade que nuestros modelos de convi-
vencia, como el resto de las sociedades precedentes, 
integra en su articulación interna la fibra moral de 
la creencia pero orientándola hacia el horizonte in-
tramundano. Así las cosas, ideales como la Patria, el 
Progreso, la Razón científica, la Persona, condensan la 
capacidad idealizadora que encierra la presencia de lo 
sagrado. Las nuevas esperanzas sociales se sitúan en-
tre las cosas pertenecientes a la experiencia empírica 
y relucen y brillan con especial intensidad porque en 
ellas, de una u otra forma, se encuentra el poder hu-
mano capaz de gestionar su propia biografía y el curso 
de la historia sin apoyo metafísico ultraterreno. La re-
ligión ha dejado de sacralizar el más-allá del dominio 
intramundano, pero no por ello se ha esterilizado su 
capacidad de idealización y condensación simbólica. 
Tan solo se ha desplazado su orientación. Se encar-
na en instancias y realidades que se confunden con 
lo más próximo y cercano. En ellas palpitan intensa-
mente las creencias contemporáneas y se proyectan 
las esperanzas de la sociedad en un mundo venidero 
colmado de plenitud.
En la experiencia de lo sagrado tiene lugar la pro-
yección de valor sobre un entorno empírico al que 
carga de sentido. Se trata de la interpretación herme-
néutica de la vida social que confiere unidad moral 
y cognitiva al conjunto heteróclito de la experiencia 
circundante. De este modo, hechos brutos se convier-
ten acontecimientos significativos y trascendentes: al 
sacralizarse devienen valor. Más que un problema re-
ducido a creer o no creer, la experiencia de lo sagrado 
retorna desatando los valores con los que los actores 
cubren de sentido los cursos rutinarios y previsibles 
de su tiempo. En ellos se juegan sus relaciones de au-
toidentificación simbólica, los proyectos de una vida 
significativa y la redefinición de la situación (global) 
en la que viven.
A juicio de Durkheim, lo sagrado se expresa en una 
proyección común. Su mayor contribución al devenir 
de la vida colectiva consiste en aglutinar en un ideal 
compartido al conjunto diverso y complejo de la so-
ciedad moderna. Alza a los actores por encima de los 
afanes utilitaristas de cada miembro ofreciéndoles 
un horizonte cargado de sentido que abre la puerta 
a la cooperación y al entendimiento e infunde valor y 
orientación a sus proyectos vitales. Se constituye en 
pauta de valor porque representa al conjunto que se 
encarna en cada uno de ellos, porque goza de una au-
toridad de la que nadie duda, porque genera adhesión 
afectiva entre las biografías individuales. En palabras 
del propio Durkheim, “la sociedad ideal no está por 
fuera de la sociedad real, sino que forma parte de 
esta” (Ibid., 394).
A lo largo del trabajo “Individualismo y los intelec-
tuales” (1973), Durkheim indaga en los cimientos her-
menéuticos que encarnan los valores rectores de las 
sociedades contemporáneas. En el individuo se con-
centran las características que definen la religión para 
Durkheim en tanto “cuerpo de creencias y prácticas 
colectivas revestidas de una cierta autoridad” (Ibid., 
51). Según sus propias palabras, “esta persona huma-
na (personne humaine), cuya definición es la piedra to-
que que distingue el bien del mal, se considera como 
sagrado en el sentido ritual de la palabra. Comparte la 
majestuosidad trascendente que las iglesias de toda 
época confieren a sus dioses; se concibe como un 
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ser investido de ese atributo misterioso que crea un 
vacío ante las cosas sagradas, que las aparta de los 
intercambio ordinarios y las aísla de la circulación co-
tidiana. Y el respeto que inspira procede precisamen-
te de esa fuente. Cualquiera que intente degradar la 
vida humana, la libertad humana, el honor humano, 
nos inspira un sentimiento de horror semejante al 
que siente el creyente de cualquier credo al asistir a 
la profanación de su ídolo. Se trata de una ética que 
no consiste simplemente en una disciplina higiénica 
o en una economía prudente de la existencia; es una 
religión en la que, al mismo tiempo, el hombre es el 
fiel y el dios” (Ibid., 46). 
En el individuo se dan cita las tramas sagradas de 
la nueva religión contemporánea. Remite a una rea-
lidad situada entre los materiales de la experiencia 
cotidiana que, por la veneración que despierta en la 
sociedad, adquiere la condición de acontecimiento 
extraordinario. Habita las tramas de la vida cotidiana 
pero las trasciende porque en ella la sociedad palpa 
la majestad de lo sagrado. Ahora, “la humanidad se 
colma de respeto y es sacralizada” (Ibid., 48). Se tra-
ta del elemento que promueve y explica que los ac-
tores “participen del mismo horizonte y compartan 
una misma fe” (Ibid., 48). Esta idea de individuo “no 
supone una glorificación del yo sino del individuo en 
general. No surge del egoísmo sino de la simpatía por 
todos los humanos, de una piedad inmensa ante el 
sufrimiento, de todas las miserias del hombre, de una 
imperiosa necesidad de combatirlas y mitigarlas, de 
un irrenunciable anhelo de justicia” (Ibid., 48-9).
En la sacralización de la persona prende, según 
Durkheim (Ibid., 53), el legado de la religión cristiana. 
Por un lado, esta devoción enseña que el valor moral 
de los hechos debe analizarse a partir de la intención 
de la voluntad íntima del individuo que se considera 
agente soberano de su propia conducta, responsable 
de sus actos ante sí mismo y ante Dios. Además, con 
la separación definitiva entre los dominios de lo es-
piritual y lo terrenal, el mundo queda en manos del 
hombre y se abre paso la actividad del científico y el 
intercambio de conocimientos. Esto explica el paula-
tino e imparable progreso del espíritu científico en el 
entorno cultural occidental marcado por la impronta 
de la religión cristiana.
LO SAGRADO Y LA FORMACIÓN DE LOS VALORES
Los análisis de Durkheim parten de una circunstan-
cia muy concreta en la que las viejas imágenes tras-
cendentes del mundo se han debilitado fruto de una 
diferenciación funcional que obliga a los actores a 
adaptarse a otros ritmos de vida urbanos muy dife-
rentes de los propiamente naturales y a convivir con 
actores de orígenes culturales muy diversos. Las rígi-
das estructuras normativas de las sociedades tradicio-
nales se diluyen dando lugar a modelos en los que los 
individuos se hacen cargo de las narrativas hermenéu-
ticas de sus vidas en contacto con los nuevos entornos 
cambiantes en que viven. Con sus propios términos, 
la solidaridad mecánica ha dado paso a la solidaridad 
orgánica al tiempo que la complejidad de la circuns-
tancia contemporánea sirve como espejo para revelar 
lo mucho compartido por la variedad reinante en el 
existir humano. Esta mutación en la dimensión es-
tructural y organizativa de la modernidad se corres-
ponde con un cambio moral de enorme alcance para 
Durkheim, el de la irrupción del derecho restitutivo 
que sustituye al derecho represivo de las sociedades 
tradicionales. De esta manera, una justicia difusa y sin 
instituciones especializadas en la que la sociedad ven-
ga una falta lesiva para la cohesión social deja espacio 
a otro modelo de derecho con órganos institucionales 
claramente diferenciados en los que priman las medi-
das reparadoras sin carácter expiatorio. Se trata de un 
proceso social y jurídico contrario a cualquier forma 
de despotismo en el que “el individualismo se ha de-
sarrollado en valor absoluto, penetrando en regiones 
que originariamente le estaban cerradas” (1987, 235).
En el transcurso de la vida moderna se impone el 
convencimiento moral de que el valor y el ideal de 
la humanidad expresa un nuevo lugar de encuentro 
y entendimiento en el que tienen cabida todos los 
humanos por el simple hecho de serlo: y de serlo sin 
adjetivos (culturales, políticos, de género, etc.). Se 
adivina en la persona un valor que viene a compen-
sar y suturar las muchas y continuas brechas técnicas, 
económicas y culturales que surgen en un contexto 
global marcado por la irrefrenable tendencia a la dife-
renciación (de funciones técnicas, clases económicas 
y culturas). Destaca por su alto componente inclusi-
vo e integrador ya que ningún individuo queda fue-
ra de su alcance. Se reivindica a modo de una moral 
laica y descentrada basada en el consenso universal 
de que “necesitamos interpretar el mundo no desde 
una perspectiva de aquellos con los que ya tenemos 
establecidos los nexos afectivos, sino desde una pers-
pectiva ‘de mayor humildad entre nuestros hermanos 
y hermanas’” (Joas, 2008, 174). No se remite a un 
individuo o grupo concreto, sino “al hombre mismo” 
(Durkheim, 1973, 52). Y esto se debe a que “cada con-
ciencia individual contiene algo divino y se encuentra 
revestido de una cualidad que la convierte en sagrado 
e inviolable ante los otros” (Ibid., 1973, 52). Precisa-
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mente eso que comparte cada uno de los individuos 
que pueblan el planeta es la dignidad de la persona. 
En este sentido, “la noción de dignidad constituye un 
valor en sí. Dicho de otro modo, los llamados valores 
fundamentales –libertad, justicia e igualdad- no pue-
den menoscabarse ni restringirse. Como valor incon-
dicionado su validez no descansa en ninguna condi-
ción” (Bohr, 2008, 185). 
Este cambio cultural forma parte de una metamor-
fosis de mayor calado en la que, como advierte Char-
les Taylor, tiene lugar “la afirmación de la vida corrien-
te” (1996, 230). Con el protagonismo de la Reforma 
protestante, se impone la idea de que las obligaciones 
religiosas en su sentido más pleno son realizadas me-
jor por laicos en la “profesión” que por el clero en las 
comunidades monásticas aisladas. Propiamente esto 
no supone el declive del clero sino el ensalzamiento 
de lo laico. Esta idea coincide más con el diagnóstico 
de Durkheim que con el de Weber: se estaría más cer-
ca de una sacralización del mundo que de un inexora-
ble desencantamiento de la historia (Joas, 2007, 152).
El valor de la dignidad de la persona no debe ser 
entendido como habitualmente se ha hecho en fases 
históricas precedentes cargadas de resonancias reli-
giosas, es decir, fuera del alcance del entendimiento 
humano y alejado de la experiencia inmediata. Muy al 
contrario, el valor de la dignidad se expresa con abso-
luta claridad y constituye la piedra angular de buena 
parte de las instituciones políticas representativas de 
nuestro tiempo que se han hecho eco en sus estruc-
turas normativas y jurídicas del carácter sagrado de la 
persona. Desde esta perspectiva, “las reformas de la 
ley penal y la práctica penal, así como la creación de 
los derechos humanos a finales del siglo XVIII, son una 
expresión de un profundo giro cultural, a través del 
cual la persona humana en sí misma se convierte en 
un objeto sagrado” (Joas, 2008, 169).
Así las cosas, esta indagación teórica sobre la fi-
bra hermenéutica de las actuales sociedades es más 
consciente que nunca de la contingencia inherente a 
toda propuesta de valor en el contexto de una socie-
dad diferenciada y articulada sobre un pluralismo que 
exige argumentación y justificación en las decisiones 
sociales. Bajo el enfoque de la génesis de los valores, 
Hans Joas elabora una pauta de reflexión que, lejos 
de abordar el asunto de los valores desde una pre-
existencia metafísica o una mera funcionalidad socia-
lizadora, incide en su formación histórica cargada de 
contingencia y sometida, por tanto, a un permanente 
debate intelectual y político acerca de la posibilidad 
de integrar bajo una normativa común y universal las 
muchas y diversas sensibilidades sociales que se reco-
nocen en el valor de la persona. 
La propuesta teórica de Hans Joas incide en que los 
valores nacen como experiencia de autotrascenden-
cia (Selbstraszendenz) en la que los actores se auto-
rrepresentan en el símbolo que comunica y une sus 
biografías dentro de un relato que perdura más allá 
de las contingencias históricas del vivir y convivir hu-
mano. En sintonía con las aportaciones de Durkheim, 
surgen de procesos históricos transidos de una emo-
ción compartida, de una adhesión afectiva generado-
ras de una visión común y aglutinante. Lejos de deri-
var de principios morales abstractos y metafísicos, los 
valores son deudores de momentos de extraordinaria 
intensidad emocional en los que los actores se sien-
ten invadidos por una fuerza anónima que incita a la 
comunión de cuerpos y mentes reafirmando el ideal 
común como un poder que les cruza y les trasciende. 
Liberados del control racional, los individuos suman 
y funden sus emociones bajo la crecida de la fuerza 
moral del valor social vigente en ellos.
Sin embargo, sobre la base de estos procesos de 
adhesión prerracional, los valores se hacen visibles 
en cuerpos normativos en los que se justifican ante 
el resto de la sociedad en la búsqueda del reconoci-
miento universal. En la sociedad contemporánea las 
formas de creencia han de homologarse con el univer-
salismo ético imperante en ellas. Esto solo es posible 
buscando el consenso del conjunto de la sociedad y, 
por tanto, reinventando creativamente, y a la luz de 
determinados problemas concretos, una estructura 
normativa general que incluya e integre las muchas 
expresiones de la condición humana. Este proceso 
consistente en la generalización de valores, en ex-
presión de Talcott Parsons, pone en evidencia que los 
valores incluyen en su seno una tensión inexorable 
entre lo bueno y lo justo, entre ideales, que no son 
fruto de una elección racional sino de identificaciones 
afectivas, y estructuras normativas, que deben ex-
presar e incluir las muchas y diversas sensibilidades 
sociales que las forman y las conforman. Según Joas, 
“de acuerdo con esto, nuestra vida se desarrolla siem-
pre en la tensión entre estos dos polos y lo único que 
podemos hacer es buscar una síntesis armónica entre 
ellos” (2002, 37). 
El valor de la sacralización de la persona no agota 
el tejido axiológico de nuestras sociedades, pero sí es 
el único que pretende armonizar y articular un len-
guaje común en el que las derivas endógenas y exclu-
yentes de cualquier otro pueden mitigarse. Compite 
con, y en ocasiones, padece, la aplicación radical de 
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otros valores seculares que forman parte de la agen-
da moderna, como son la patria, la razón científica, la 
cultura, la etnia, etc. Es más, su visibilidad queda en 
entredicho por la radicalidad identitaria que, en oca-
siones y según casos concretos, impera en la adhesión 
incondicional a estos símbolos. Sin embargo, sus ras-
gos constitutivos, ya señalados por Durkheim, como la 
secularización, el universalismo ético y la racionaliza-
ción justificativa, imprimen un sello muy singular a sus 
planteamientos. No en vano, se trata de un valor que 
pretende convocar a todos los miembros de la con-
dición humana en torno a un horizonte compartido 
a partir de lo que les une y no les separa: el carácter 
absoluto de todo ser humano.
LOS DERECHOS HUMANOS: LA INSTITUCIÓN DE LA 
SACRALIZACIÓN DE LA PERSONA
Uno de los espacios en los que se expresa la sacra-
lización de la persona es el de los Derechos Humanos 
entendido como escenario normativo en el que se 
hace cuerpo lo mucho compartido por la variedad rei-
nante en la condición humana. El tejido jurídico de las 
sociedades contemporáneas incorpora esa mutación 
cultural de los últimos siglos y asume el propósito de 
velar por su defensa y promoción universal. Se trata 
de un logro moral de la civilización que tiende a eng-
lobar al conjunto de la humanidad, que no contempla 
ningún límite de tipo político, religioso, cultural, étni-
co y que responde al fondo secular y universalista que 
activa su despliegue. En palabras de Joas, “la creencia 
en la dignidad humana y en los derechos humanos 
nos afecta a todos – y a todos en igual grado. Sacraliza 
al joven y al anciano, al inteligente y al discapacitado 
mental” (2003, 268). 
Sin embargo, la paulatina incorporación histórica no 
se da en el marco de un proceso lineal e irreversible, 
ni en todos los entornos con procesos sociales seme-
jantes ni con tiempos de desarrollo similares. Estados 
soberanos en los que aún persiste la pena de muerte, 
el castigo físico de los reos, la desigualdad de derechos 
entre hombres y mujeres, la ausencia de libertad de 
expresión, asociación, prensa, etc., constituyen resis-
tencias que impiden su institucionalización social. Por 
otra parte, aunque los Derechos Humanos encuen-
tran su inspiración original en episodios filosóficos 
de la cultura occidental (Kant, Rousseau, etc.), en la 
sociedad global deben afrontar aún retos pendientes 
como, por ejemplo, una reformulación intercultural 
de sus contenidos, una coordinación sistemática de 
distintas disposiciones jurídicas y una redefinición de 
las relaciones entre Derechos Humanos, autodetermi-
nación nacional y soberanía estatal (König, 2002, 47).
CONCLUSIÓN
Son muchas las voces que se inclinan a pensar que 
la situación moral del presente cabe definirla a par-
tir de conceptos como “liberalización” o “pérdida de 
valores”. Sin embargo, se dan otras opciones, entre 
ellas, la que defiende este trabajo y que señala a la sa-
cralización de la persona como fuente de valor univer-
sal e integrador. Este valor nos une más allá de nues-
tras diferencias. Se ha constituido en la interpretación 
simbólica donde se reconocen todos los humanos por 
el simple hecho de serlo.
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